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Le recit d’Ounamir, communement connu sous le nom de son heros Hemmou 
Ounamir, est a l’origine un recit oral amazigh qui continue a etre transmis de 
generation en generation. II a egalement ete recueilli et transcrit a des dates et en 
des circonstances differentes. Bien que ses diverses versions offrent maintes 
analogies, elles presentent egalement des dissemblances qui proviennent, pour 
l’essentiel des diverses conditions de production de chacune d’elles. Ces 
dissimilitudes concement aussi bien la forme, la longueur que le contenu. Mais la 
disposition du recit, les themes et les personnages demeurent generalement 
constants. Commcncons par presenter un resume qui se veut tant soit peu exhaustif 
du recit ounamirien. 

Le mythe d’Ounamir relate l’histoire d’un jeune garcon, orphelin de pere 1 2 , qui 
s’appelle Hemmou Ounamir. 11 est l’enfant unique de sa mere qui l’inscrit a l’ecole 
coranique pour qu’il acquiere un solide savoir religieux. Un jour, Un(e) ange ou 
Tanirt (dans certaines versions : fee, fille du roi des jnoyns) fiat captivee par la 
beaute attrayante de ce jeune garcon. Cette creature celeste' lui rend visite la nuit et 
lui enduit la main de henne durant son sommeil. Au reveil, Ounamir se rend a 
l’ecole coranique. Le Taleb apcrcoit son tatouage et le punit a cause de cet acte 
indigne pour un homme. Le lendemain, Ounamir reussit a capturer l’ange grace a 
une ruse concue par le Taleb, celle-ci accepte d’epouser le jeune garcon a condition 
qu’il lui batisse un logis infranchissable. Mais un jour, la mere trouve la cle cachee 
et viole l’espace interdit. Son secret decouvert, la creature celeste regagne le del. 


1 Dans de tres rares versions, son pere est encore vivant mais sa presence est sans impact 
sur le deroulement de l’histoire. 

2 Elle est accompagnee dans certaines versions par sa servante ou par plusieurs autres 
creatures. 


169 


Najate Nerci 


Ounamir chevauche son cheval et erre pendant de longues annees, avant de 
rencontrer un aigle qui le portera vers Tanirt. Mais, il devra egorger son cheval et 
le decouper en sept morceaux pour nourrir l’aigle. En cours de route vers le 
septieme ciel, il fait tomber la demiere de ces rations et la remplace par un morceau 
de sa propre chair. Arrive au septieme ciel, il retrouve sa bien-aimee qui lui pose 
une nouvelle condition : pour rester aupres d’elle, il ne devra jamais soulever une 
pierre de la dalle . Mu par une grande nostalgie, le jour de la fete du sacrifice, 
Ounamir transgresse l’interdit, regarde par le trou, et apcrcoit sa mere, devenue 
aveugle a force de pleurer son depart. Elle tenait un belier sans personne pour 
executer le sacrifice rituel. Bouleverse par l’appel desespere de sa mere, Ounamir 
s’elance a travers le trou, une goutte de son sang redonne la vue a sa mere et une 
autre immole le belier . 

1. POSITION DU PROBLEME 

Peu de cas ont ete faits de 1’ identification generique du recit d’Ounamir. Or, nous 
savons que tout texte « en tant qu’ expression ne recevra son investissement qu’a 
condition de se von attribuer un statut generique » (Stempel, 1986 : 167). Ce qui ne 
signifie pas seulement de lui donner un nom mais de reveler les normes justifiant 
son appartenance generique. Le recit d’Ounamir, facilement classable dans la 
categorie des recits populaires et folkloriques appartenant a la culture amazighe 
longtemps taxee de « culture non-savante, culture produite et consommee dans le 
cadre des espaces sociaux marginaux [...] culture dominee dans la mesure oil elle 
occupe le bas de l’echelle sur le marche des biens symboliques » (Boukous, 
1995 : 130), n’a pas suscite de reelle tentative de definition generique. 

S’ adjoint a cela le fait que la litterature amazighe de tradition orale ne dispose pas 
d’une classification generique rigoureuse des recits (l’histoire d’Ounamir est tantot 
appelee Umiyne (conte ou recit), tantot Iquist (litt. histoire). Galand-Pemet (1989 : 
45) observe a ce propos qu’« aucun des termes berberes traditionnels designant un 
type litteraire n’a d’equivalent exact dans les termes d’une langue etrangere » 

Les berberistes occidentaux inscrivaient facilement le recit d’Ounamir dans le 
genre contique alors que les chercheurs marocains font appel a diverses indications 
generiques : conte, conte merveilleux, legende et mythe. 

Nous exposerons done un cadre theorique pour justifier notre choix de placer ce 
recit dans le genre du « mythe » en regard d’un grand nombre de ses versions. 

2. VERS UNE DEFINITION DU MYTHE 

11 est difficile d’elaborer une definition unique du mythe, face a la profusion des 
definitions bees aux differentes approches et traitant, chacune, un des aspects du 
mythe. Neanmoins, nous tenterons de delimiter l’extreme multiplicite et 


3 Ouvrir une porte, regarder par une fenetre. . . 

4 Dans d’autres versions, ses doigts tombes du ciel, font jaillir une source dans sa tribu, ou 
cinq sources dans cinq tribus differentes. 
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l’enchevetrement des definitions et cemer au mieux notre problematique 
d’ identification generique en les repartissant en deux perspectives qui ont 
caracterise la reflexion sur le mythe. Pour ce faire, nous pouvons partir du postulat 
formule par Wunenberger (1995 : 27) : 

« Le mythe s’est trouve progressivement reconnu, par les sciences humaines, comme 
une instance majeure des activites de l’imagination et ses contenus soumis a une 
investigation systematique tant du point de vue syntaxique (structure formelle des 
recits) que semantique (contenu symbolique) » 

Ce sont ces deux points de vue (syntaxique et semantique) que nous appellerons la 
perspective narratologique qui s’occupe de repondre a la question : Comment le 
mythe raconte et la perspective mythologique qui s’interesse a ce que le mythe 
raconte ? Nous nous interesserons particulierement a cette derniere perspective qui 
interroge la charge culturelle du mythe. 

La definition du mythe a ete sujette a une multitude de debats comme elle a ete le 
point de depart de plusieurs etudes des mythologues. Ces demieres se distinguent 
les unes des autres selon 1’ aspect du mythe mis en avant, en accordant de 
1’importance soit a l’explication cosmogonique, soit a l’explication sociale, 
psychanalytique ou anthropologique. En effet, la perspective mythologique 
considere que le mythe n’est pas constitue uniquement de structures narratives, 
linguistiques et textuelles mais qu’il se compose aussi de systemes symboliques et 
culturels. Le principal apport des diverses approches (anthropologique, 
sociologique, psychanalytique et ethnographique) formant la perspective 
mythologique est la rehabilitation du mythe en tant que moyen et mode 
d’explication des cultures par la mise en place d’une syntaxe de l’imaginaire. Ainsi 
le mythe est-il anime par un dynamisme qui depasse le cadre des structures propres 
au recit et donne acces a quelque chose d’autre qu’a lui-meme. II appartient done a 
l’interprete de le decoder et d’en reveler la portee symbolique et culturelle. G. 
Durand recale a un degre second le mode de narration dans l’etude du mythe. Le 
mythe n’est pas uniquement l’enchainement du recit « mais c’est aussi le sens 
symbolique des termes » (1984 : 412). 

Cette definition du mythe est portee non pas sur le recit et ses structures narratives 
mais sur le discours qu’il vehicule et le monde imaginaire qu’il livre, en sornnie sur 
ses structures symboliques. Pour apporter plus de precision a la definition du mythe, 
G. Durand explique qu’un : « mythe [est un systeme dynamique de symboles, 
d’archetypes et de schemes, systeme dynamique qui, sous l’impulsion d’un scheme, 
tend a se composer en recit » {ibid. : 64). 

M. Eliade convient de la complexity du mythe et de 1’ impossibility de trouver une 
definition a meme de rendre compte de tous ses types et fonctions. 11 avance une 
definition qu’il qualifie de « la moins imparfaite » parce que « la plus large » : 

« Le mythe raconte une histoire sacree ; il relate un evenement qui a eu lieu dans le 
temps primordial, le temps fabuleux des "commencements". Autrement dit, le mythe 
raconte comment, grace aux exploits des Etres Surnaturels, une realite est venue a 
l’existence, que ce soit la realite totale, le Cosmos, ou seulement un fragment : une lie, 
une espece vegetale, un comportement humain, une institution. C’est done toujours le 
recit d’une "creation" : on rapporte comment quelque chose a ete produite, a 
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commence a etre. Le mythe ne parle que de ce qui est arrive reellement, de ce qui s’est 
pleinement manifesto »(Eliade, 1963 : 16-17). 

Ces definitions portent toutes les empreintes de l’ethnologie, et de l’anthropologie 
culturelle et religieuse. Le mythe est pris ici comme une categorie anthropologique : 
« il s’agit d’un recit en lequel se cherche le sens, done la legitimation symbolique, 
d’un probleme symbolique local qui se pose a la societe locale sans que, par la, ce 
soit son ordre symbolique global qui soit en cause » (Richir, 1996 : 415). 

La psychanalyse, elle, s’est principalement penchee sur les mythes en tant 
qu’expression symbolique revelatrice d’une psyche humaine. Le mythe renvoie aux 
« conflits primordiaux suscites par les lois de la vie elementaire » (J.-F. Dortier, 
2004 :579) c’est-a-dire par un processus de l’inconscient. 11 est un discours de 
l’inconscient, manifeste ou voile. Le mythe est alors un espace singulier oil se 
refugie la parole refoulee et exclue de la communication et de ses contraintes 
habituelles. 

Pour l’approche sociologique, le mythe est un reflet de la structure sociale et des 
rapports sociaux. Le mythe est decrit comme une formulation simple de 
preoccupations collectives ayant trait a la realite vecue. 11 est « un systeme 
institutionnalise, et [...] pour le groupe dans lequel il s’insere, une experience 
organisee, une conduite codifiee » (Deremetz, 1994 : 20). 

En bref, le mythe unit des fonctions historiques et sociales. 11 raconte l’histoire 
d’une institution, d’un rite ou d’une evolution de la societe. 11 peut egalement avoir 
des fonctions politiques car il est a meme d’ exprimer un narcissisme collectif et 
sert a « 1’ auto-representation de la conscience d’identite de la societe humaine » 
(Jamme, 1995 :11). 

C’est dans ce sens que le mythe ne peut pas etre la propriety exclusive du passe 
mais constitutif de 1’ esprit humain, il existe dans et a travers les representations et 
les comportements de l’homme contemporain. Et l’on peut « retrouver la grande et 
la petite mythologie dans l’activite inconsciente et semi-consciente de tout individu 
[meme s’il] change [...] d’aspect et camoufle ses fonctions » (Eliade, 1957 : 26). 

Les definitions du mythe se multiplient et se repandent, done, d’une definition en 
general (un recit), a une definition en particulier (histoire sacree, recit d’origine, 
recit relatant un commencement), pour atteindre une definition par extension 
(croyance vague, de gout, de cube laicise). 

Nous nous contenterons de ce rapide tour d’horizon de diverses approches du 
mythe. Notre propos n’etant pas de tenter une quelconque conciliation entre 
differentes acceptions de ce vaste champ qu’est le mythe et la mythologie en raison 
de l’extreme eclatement polyparadigmatique qui rend illusoire toute tentative 
d’unification. Neanmoins, nous citons la definition de Ph. Sellier qui a reussi, 
pensons-nous, une synthese en six criteres : 

a) Le mythe est « un recit fondateur » qui raconte les origines ; 

b) Il est « anonyme et collectif », sans auteur ; 

c) L ’histoire qu ’il raconte est « tenue pour vraie » ; 
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d) « Integrateur social », il possede line fonction cardinale pour le groupe 
« auquel il propose des normes de vie et dont il fait baigner le present dam le 
sacre » ; 

e) 11 peut tout raconter car sa logique est « celle de I’imaginaire », sans 
psychologisation ni rationalisation qui sont la marque du roman ; 

f) 11 est fortement structure par un systeme d ’oppositions qui ne laisse aucun 

element du recit au hasard et impose line frame narrative serree. » (Ph. Sellier, 
1984 : 112-126). 

3. LE MYTHE D’OUNAMIR : STRUCTURE ET USAGE 

En se fondant sur les definitions constituant la perspective mythologique, 
pour determiner l’appartenance generique du recit d’Ounamir au mythe, il 
convient d’examiner non seulement la structure interne du recit mais egalement les 
divers usages faits de ce recit dans un contexte culturel en mouvement. 
L’ interaction entre la structure interne et exteme a concouru a mettre en evidence 
l’aspect mythique du recit ounamirien. Nous allons done tenter de saisir cet aspect 
dans ses manifestations textuelles et contextuelles. 

A. Recit fondateur 

Il est aise de reconnaitre dans le recit d’Ounamir des elements mythiques. Dire 
qu’il s’assimile au mythe signifie qu’il en possede les caracteristiques a 
commencer par celles d’un « recit d’origine », « fondateur », « tenu pour vrai » et 
« integrateur social ». 

En effet, force est de constater que raconter le recit ounamirien n’a pas pour seule 
finalite le pur plaisir de conter. D’apres nos investigations, ce recit se demarque 
d’un grand nombre de recits oraux amazighs par sa capacite a fonder de grandes 
verites et a se referer a des realties. Si Ton partait de la definition la plus stricte du 
mythe: « le mythe raconte une histoire sacree : relate un evenement qui a eu lieu 
dans le temps primordial, le temps fabuleux des commencements » (Eliade, 
1963 :16), les versions racontees dans la region de Tata (le sud-est du Maroc) et 
plus precisement dans le village de Tagoujgalt sont une preuve eloquente de 
1’ aspect mythique du recit. Tata reste le territoire oil se rencontre un faisceau 
d’indices ou d’indications concemant la premiere origine du mythe, elle est la 
patrie supposee d’Ounamir, ou du moins le lieu de constitution du recit. 
L’ existence de ces indices peut etre invoquee pour accrediter « 1’ existence 
historique » du heros mythique. Les conteurs y offrent un temoignage vivant des 
origines « historiques » ou, du moins, reelles de l’histoire : «... et les vents, vexes 
d’ entendre cette complainte, abandonnent Ounamir. Au lieu de freiner sa chute, ils 
le precipitent au sol. Projete a toute vitesse sur la Tagoujgalt, cette vasque d’eau 
devant son village. Ounamir essaie de se retenir aux rochers. Sa main marque la 
pierre d’une trace profonde... c’est tout ce qu’il restera de lui. Les vents et les 
crues de l’oued ont lime peu a peu la roche, puis un jour, elle s’est cassee, l’eau a 
coule dans ses flots l’empreinte d’Ounamir. Les vieux se souviennent encore de 
l’avoir vue et la cascade qui porte le nom d’Ounamir temoigne de l’authenticite de 
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cette histoire. Tout comme la famille qui se dit descendante directe du heros » 
(Choffat, 1978). 

Une autre tradition veut que cinq des doigts d’Ounamir se soient repandus entre les 
tribus et fassent jaillir, dans chacune d’elles, une source, il serait meme l’ancetre de 
toute une tribu, voire leur roi. Nombre de chercheurs ayant effectue des travaux de 
nature ethnographique dans la region relatent des histoires qui attestent de la 
sacralite voire de la veracite de ce mythe. 

Aujourd’hui encore, les temoignages des habitants de la region de Tata, nomniee 
par M. Akhmisse, royaume d’Ounnamir, laissent entendre que le mythe a des 
racines « historiques », et qu’Ounamir etait un personnage « historique qui a bel et 
bien existe ». Le mythe est pris pour vrai par les habitants parce que la source, les 
pierres, les ancetres sont la pour le prouver et le rappeler. Le mythe d’Ounamir 
rapporte des faits qui se seraient reellement passes, il sert a rappeler les temps 
primordiaux, le passe lointain et fabuleux, « le temps oil l’evenement a eu lieu pour 
la premiere fois » (Eliade, 1963 : 33). 11 dit des faits mythiques, vecus par des etres 
sumaturels, qui se seraient passes dans un temps mythique qui en fait une histoire 
sacree. Il relate et explique a la fois l’origine de la catastrophe qui s’est abattue sur 
la region. C’est un mythe vivant de par le fait meme que les habitants continuent a 
designer l’endroit oil le malheur a eu lieu, ils se depechent de passer leur chemin 
car il est l’incamation du mauvais sort a conjurer. Le mythe explique ce 
comportement, il nous dit pourquoi les gens de Tata proferent des paroles 
cabalistiques a leur passage devant les ruines du chateau d’Ounamir. En 
prononcant ces paroles, ils instaurent une frontiere avec les esprits malefiques (les 
jnouns) dont ils devraient garder la distance pour echapper au destin d’Ounamir qui 
s’est permis de les frequenter en epousant la fille de leur roi. Connaitre le mythe 
revele l’origine du mal pour qu’il ne reapparaisse plus. La crainte que suscite 
l’evenement rapporte par le mythe assure la permanence de celui-ci, sa repetition et 
sa vitalite. La version recueillie par Akhmisse, qui apporte son temoignage sur les 
lieux, exemplifie ces aspects du fonctionnement du mythe : 

Il nous a ete donne de constater, dans la region de Tiznit, que la conteuse 5 qui nous 
a rapporte sa version avec une sorte de devotion faisait des gestes qui indiquaient 
les parties du corps (les aisselles et les plantes des pieds) restees creuses depuis 
qu’Ounamir en a arrache des morceaux pour nourrir l’aigle. Le mythe explique, ici, 
comment un etat physique est venu a l’existence, un etat qu’on montre. Le souvenir 
d’une dimension mythique a survecu dans cette version dont une sequence tente 
d’expliquer l’anatomie du corps humain. Il est l’expression d’une realite originale, 
a la suite de laquelle le coips de l’Homme est devenu ce qu’il est aujourd’hui, un 
corps qui porte les traces de ce qui a ete arrache, de la perte de certaines de ses 
parties. Si Ounamir n’avait pas coupe sa chair pour alimenter sa monture, nous 
n’aurions pas eu ces parties creuses : «je suis ce que je suis aujourd’hui parce 
qu’une serie d’evenements ont eu lieu avant moi... des evenements qui se sont 
passees dans les temps mythiques » (Eliade, 1963 : 25). Le mythe d’Ounamir nous 
apprend le secret de l’origine de la forme du corps partagee par tous les etres 


5 Cette version nous a ete racontee, a Tlat Lakhsass, le 08 aout 2005, par Malika Ben 
Brahim Ben Said (46ans). Elle-meme la tient de sa soeur ainee Milouda qui reside a Douar 
Ouled Rahou, Sebt Elgardane, region de Taroudant. 
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humains. II est fondateur d’une realite qui depasse le cadre tribal vers une realite 
humaine. Notre corps est alors le resultat de cet evenement mythique relate par le 
mythe d’Ounamir. Ce mythe nous offre l’explication de l’etat de notre corps. Tout 
ce que nous portons sur notre corps est significatif du mythe, il est tributaire d’une 
histoire qui l’explique. Ounamir se meut en un ancetre mythique qui a marque 
meme le corps de l’Homme. Le mythe d’Ounamir est pris pour vrai par les 
narrateurs notamment parce qu’il les conceme de pres, ils sont devenus ce qu’ils 
sont devenus aujourd’hui a cause de l’histoire qu’il vehicule. 

Un autre commencement est invoque dans le mythe d’Ounamir. La meme conteuse 
nous a declare avec une conviction certaine que les volailles ont pris 1’ habitude de 
fureter dans la terre depuis que le coq de la mere d’Ounamir y a trouve la cle 
cachee et en a ete genereusement recompense. Si la cle d’Ounamir n’avait pas ete 
denichee, les volailles ne se seraient peut-etre jamais mises a fouiller par terre. Le 
mythe, ici, a pour fonction de fonder un comportement, et d’expliquer un etat tout 
autant. La premiere fois oil les coqs et les poules ont fouine par terre est celle oil les 
poules de la mere d’Ounamir l’ont fait. Le mythe relate l’origine et la manifestation 
d’un comportement, d’un fait appartenant a l’univers animal. II ne fonde pas 
uniquement des realites humaines mais egalement des realites du monde animal. Le 
mythe d’Ounamir est a l’origine de plusieurs commencements qui viennent au 
monde, des faits qui sont arrives pour la premiere fois. En outre, il souleve des 
questions d’ordre existentiel, ethique..., et des themes mythiques telle 1’ opposition 
entre sacre et profane. Il met en exergue le cote aleatoire de toute union entre un 
etre mortel et une creature venue du ciel. C’est ce qui en fait un mythe 
fondateur (Peyron, 1995). 

L’histoire d’Ounamir est une histoire tenue pour vraie dans une autre version. 
Omar Ahrouch (1981), le grand poete/compositeur et chanteur amazigh, souligne 
au debut de son poeme que c’est une histoire qu’il tient des livres, alors que le recit 
d’Ounamir a de tout temps ete oral. Le terme « livres » est utilise pour donner une 
valeur a ce qui sera raconte, les livres ont une importance de premier ordre dans le 
contexte culturel amazigh et sont consideres comme une source de verite absolue. 
Ils revetent une sacralite certaine et sont garants de verite a tel point qu’ils sont 
invoques chaque fois que Ton veut conferer a sa parole une credibility indeniable : 

« Raconte 6 ma bouche une histoire et declame-la 

Celle de Hemmou Ounamir dont je vous relaterai tous les evenements 

Ces evenements que les livres ont rapportes a son propos, le pauvre » 
(Ahrouch, 1981) 

La parole des livres est porteuse de significations ayant trait a la verite, a la 
sacralite et a T authenticity alors que la parole populaire est non-verite, non- 
authentique et desacralisee. Faire reference aux livres est une tradition de longue 
date chez les Rways amazighs (poetes-chanteurs). C’est une reference qui est 
adoptee en vue de conferer a leur parole une dimension autoritaire irrecusable, 
d’instaurer une opposition entre la culture savante qui est la leur, et la culture 
populaire hierarchiquement inferieure, et de marquer une apostrophe a l’auditeur 
l’exhortant a preter plus d’attention a leurs dits. Cette evocation des livres a done 
une fonction phatique. 
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Le mythe d’Ounamir est devenu, par ailleurs, un lieu d’expression et de 
transmission de la vision que la societe amazighe se fait d’elle-meme et des 
rapports avec 1’ autre. Soulignons qu’un mythe ne se transmet pas de generation en 
generation a moins qu’il ne soit d’un interet special pour la communaute. S’il a 
suscite un vif interet, c’est grace a sa capacite a transmettre des exemples 
d’approbation ou de disapprobation collective en favorisant l’idee de la cohesion 
familiale et sociale. Ounamir devait-il quitter sa mere pour une etrangere ou faire 
montre d’obeissance absolue ? Tel semble etre le dilemme devant le heros 
mythique. 

Que les structures mythiques dans le mythe d’Ounamir ne se manifestent pas dans 
T ensemble des versions ne devrait susciter aucun etonnement. Le Maroc etant 
islamise depuis des siecles, les mythes ne peuvent se prevaloir d’une existence 
legitime et approuvee en tant que tels au sein d’une societe dont la religion revelee 
est monotheiste. Surtout si Ton tient en compte la grande piete des Imazighen et la 
forte presence des medersas coraniques et theologiques dans la region de Souss. La 
ferveur, le proselytisme des theologiens amazighs, nous porte a admettre la these 
d’une reaction religieuse contre les croyances paiennes vehiculees par le mythe 
d’Ounamir. Depuis toujours, le mythe ne forme pas un ensemble ferme et stable, il 
est en interaction avec le contexte dans lequel il circule, et subit diverses influences 
et inflexions. La religion a le pouvoir de « demythiser » le mythe en le vidant de 
ses significations mythiques pour en faire une simple legende ou un conte d’enfants. 
Le processus de « demythisation » a touche un grand nombre de recits et en a fait 
des mythes degrades. Le parcours d’un mythe degrade ne se laisse pas comprendre 
si on le separe de la vie des hommes qui le racontent. 11 n’est pas sans rapport avec 
T organisation sociale ou religieuse, avec la loi ou la coutume de la societe en 
question. L’avenement d’une religion ne peut qu’alterer les structures de croyance 
et de rite qui soutiennent la transmission sacree d’un mythe tel qu’il est. Le mythe 
se trouve alors degrade, par la force des choses, en conte, « T enfant du mythe, mais 
engendre par lui au moment oil il meurt ou apres sa mort » (Bricout, 1988 : 363). 

Pour le mythe, se degrader en conte est une facon de survivre. Il perdure deguise 
sous cette forme, pour se proteger contre les censures de la religion triomphante. 
Mais le conte va conserver tout en les transformant les themes du mythe, ses 
fragments et ses structures. Le conte prolonge le mythe dont il n’est en fait 
qu’« avilissement », apres avoir quitte le champ du religieux, il s’etait ajuste a celle 
du quotidien qu’il transcendait neanmoins par la permanence d’elements mythiques, 
traces encore tolerees de la survivance d’anciens mythes devenus inacceptables 
apres P emergence d’une religion nouvelle. 

Mythe et conte fonctionneraient, done, « Tun par rapport a l’autre comme les deux 
textes d’un palimpseste » (Belmont, 1985 : 80). 

La question de la parente entre mythe et conte a connu de nombreux eclairages 
contrastes qui rendent compte de la complexity de leur rapport et la difficulty de 
delimiter leurs territoires respectifs, et de tracer des frontieres qui s’averent a 
l’origine fort mouvantes. Notre tache consistera a mettre en evidence la marque du 
caractere mythique dans le recit d’Ounamir en apportant un eclairage sur les 
structures et les elements mythiques qui l’emaillent quand ils ne l’organisent pas. 11 
est done des versions essentielles pour notre propos qui demeurent celles oil la 
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dimension mythique l’emporte sur les autres, et ou l’histoire presente, clairement 
enonce, le caractere fondateur. 

Les chercheurs qui se sont interesses au mythe d’Ounamir et Font qualifie de conte 
se sont en fait bases sur certaines de ses versions degenerees et affaiblies qui 
s’averent plus proches du genre de conte que du mythe. Levi-Strauss (1973 : 1 54) 
n’a-t-il pas observe que « les contes sont construits sur des oppositions plus faibles 
que celles qu’on trouve dans les mythes »? Le mythique ne peut se manifester done 
que par la prise en consideration, la confrontation et la comparaison des differentes 
versions du mythe car comme l’a encore si bien dit Levi-Strauss (1958 : 240) : « un 
mythe se compose de l’ensemble de ses variantes ». Cette categorie du recit se 
definit alors par l’ensemble de ses versions meme degradees et deformees. Des lors, 
comme l’affirmait Levi-Strauss, la recherche de la version authentique a constitue 
un grand obstacle au progres des etudes mythologiques. Un mythe pour Levi- 
Strauss n’est jamais un mythe unique, il se constitue d’un ensemble de variantes, 
de versions qui le defmissent plus par ses structures que par ses contenus. Et 
1’ analyse devra accorder a toutes, la meme importance car « il n’existe pas de 
version (vraie) dont toutes les autres seraient des copies ou des echos deformes. 
Toutes les versions appartiennent au mythe » {ibid.). Le mythe est par excellence le 
lieu de circulation du sens a travers ses variantes, aucune d’elles ne doit etre 
privilegiee au detriment des autres, meme celles qui ont ete alterees et transformees 
en simple conte. 

Consecutivement a la multiplicity des versions du mythe d’Ounamir s’est posee la 
problematique de la version initiale authentique, et primitive. Mais il est illusoire, 
nous semble-t-il, de postuler l’existence d’une version premiere, car meme la 
methode historique et genetique qui est en mesure de repondre a cette question ne 
peut conduire qu’a des resultats fort decourageants. Il est en effet impossible 
d’etablir par la philologie et la chronologie de l’origine du mythe d’Ounamir et son 
parcours. Vu l’islamisation tres ancienne du Maroc, nous ne pouvons pas remonter 
a sa source religieuse ou il apparait dans sa forme la plus dense et la plus pure, a 
travers un texte sacre fixant une tradition ancienne d’origine religieuse. Nous 
croyons qu’un mythe de tradition orale transmis a travers des siecles ne pourrait 
etre a l’abri d’ajouts successifs inseres a des dates diverses, heterogenes sinon 
incompatibles les uns avec les autres. Ces depots, engendrant de nouveaux textes 
ne sauraient en aucun cas etre reperes. 

B. Permanence et metamorphose 

D’une version a l’autre du mythe, il se produit des processus de « derivation » qui 
peuvent aller jusqu’au renversement de la signification du recit mythique. Durand 
classait ces derivations en trois possibility de « derivations historiques » : la 
premiere derivation qu’il appelle heretique se fait « par exageration, accentuation 
valorisante d’un trait mythemique au detriment des autres » ' la seconde appelee 
syncretique, est extrinseque au mythe, c’est « celle qui se produit lorsqu’un 
environnement socio-historique greffe, rajoute a un tissu mythique des broderies 
mythemiques heterogenes » ; la troisieme, appelee ethique, se produit lorsqu’« un 
ensemble historico-social peut, en effet, non seulement "ignorer" un mythe en 
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totalite ou en partie, mais encore le minimiser, le denoncer, le limiter dans des 
frontieres euphemisantes » (Durand, 1987 : 18-19) 

Le recit d’Ounamir a ete l’objet de derivations qui transparaissent a travers, d’une 
part, l’ensemble de ses productions et reproductions et, d’autre part, de ses 
receptions et interpretations. Ces derivations ont devoile la capacite du mythe a se 
recreer et a se reconstituer, et a survivre en se transformant au fil du temps. Dans 
cette optique, le passage du mythe d’Ounamir a la poesie, au roman, au theatre, au 
cinema et a la critique ne sera pas, pensons-nous, une degradation totale qui 
l’affaiblirait, mais plutot une revivification et un enrichissement a tel point que les 
travaux de creation autour du mythe ounamirien peuvent etre consideres comme 
des versions du mythe. Malgre toutes les metamorphoses, le mythique dans 
l’histoire d’Ounamir demeure intact, garde toute sa fraicheur quand il ne 
s’approfondit pas. II est accentue par les oeuvres de creation qui conferent au recit 
son « armature fantasmatique » et lui garantit sa reanimation tout autant. Cet esprit 
mythique exerce une fascination sur ces lecteurs et recepteurs par le renforcement 
des oppositions ontologiques et ethiques. 

C’est ainsi que les poemes de Sidqi-Azaykou ( Hemmou Ounamir. lzmouln , 1995 : 
38), B. Laassri ( Tilila ... Ounamir. Asnflul, 1994 : 67) et M. Habboune (Nkin d 
Ounamir, Asnflul, 1994 :75), qui ont reinvesti l’histoire d’Ounamir, precedent de 
1’ accentuation de certains mythemes en privilegiant les uns au detriment des autres, 
tout en greffant et en rajoutant d’autres mythemes extrinseques sous l’influence 
d’un environnement socio-historique specifique qu’est le contexte amazigh 
contemporain. 11s ont accentue les mythemes de la perte individuelle et de la quete 
de 1’amour, et introduit de nouveaux mythemes de l’identite, de la quete des 
racines, de la recherche de la liberte, et de l’attachement a la terre, etc. II s’agit bien 
de la combinaison de deux derivations : heretique et syncretique selon les termes 
de G. Durand, qui a servi a affinner et a elargir l’aspect mythique dans 1’histoire 
d’Ounamir. Ainsi, ces derivations ont permis le transfert du recit Ounamir en un 
autre lieu, loin de son lieu initial, celui de la diction orale. Le mythe fait figure 
d’allegorie et devient un canevas ou brodent narration orale et litterature ecrite. 

Khai'r-Eddine a integre la figure d’Ounamir dans plusieurs de ses recits ( Corps 
negatif (1968 : 6), Le deterreur (1973 : 33-35), Legende et vie d’Agounchich (1984 : 
78) en reinvestissant egalement les mythemes du recit oral : Terrance, la dechirure, 
le retour impossible... 

Le mythe d’Ounamir a fait egalement son entree au theatre dans une piece intitulee : 
« Hemmou Ounamir », ecrite par Taib Bellouche et Mohammed Afoulay et mise 
en scene par Fares Sourour (Atelier Comediana a Inzegane) et presentee lors du 
septieme festival national du theatre a Meknes du 21 au 28 Juillet 2005. La piece 
precede par « accentuation valorisante » du mytheme de la beaute physique et du 
deplacement de la signification physique vers la signification spirituelle. Le visage 
d’Ounamir ne peut-etre sculpte parce qu’il se trouve dans le cceur de tous ceux qui 
aiment leur pays. La beaute transcende les attributs materiels et Ounamir devient la 
figure mythique de l’amour de la patrie eprouve par tous les Imazighen. Un amour 
a la limite du descriptible et du dicible. 

L’intertextualite employee dans ces oeuvres illustre, d’une part, la rencontre 
feconde et vivifiante de Timaginaire collectif avec Timaginaire individuel de 
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l’auteur et, d’autre part, la permanence du mythe, de sa vitalite et de son potentiel 
proteiforme au cours de ses metamorphoses. Ces reecritures se sont faites par 
integration et elargissement de mythemes deja inscrits dans le recit d’Ounamir tels 
Terrance et T amour matemel. 

Si les derivations heretiques et syncretiques operees par les poemes d’Azaykou, 
Laassri et Habboune sur le mythe d’Ounamir ont vise la devalorisation des 
mythemes de T amour individuel et egoiste du heros mythique en privilegiant le 
mytheme de l’amour collectif pour la patrie, venu se greffer sur le mythe sous 
Tinfluence du contexte socio-historique, celles qui se font dans les ecrits de Kha'ir- 
Eddine et dans la piece theatrale deplacent respectivement les mythemes de 
Terrance et de la revolte, du personnel a Tontologique, et celui de la beaute 
physique a la dimension spirituelle. Ces differentes derivations renforcent les 
oppositions existantes dans le mythe, font ressortir encore plus ses aspects 
mythiqucs, et Tengagent sur de nouveaux trajets et passages d’un registre a l’autre 
et d’une production litteraire et artistique a une autre. 

II est une autre derivation qui s’est operee sur le mythe, a savoir la derivation 
ethique mise en oeuvre dans le film Hemmon Oimamir de Boubekdi oil T aspect 
mythique s’est vu minimise voire degrade. En rcmplacant les oppositions 
mythiques par une vision « euphemisante », le film renverse radicalement le sens 
du mythe et instaure une vision islamisante par Tinvention d’une opposition 
manicheenne entre le Bien et le Mai, les croyants et les mecreants, etc. La 
derivation ethique a servi a menager la sensibilite religieuse du spectateur a travers 
la suppression de toute allusion a une quelconque relation amoureuse entre un(e) 
ange et un etre humain. Elle arrache Thistoire d’Ounamir au champ mythique pour 
le replacer dans un champ religieux par un processus de « demythisation ». 

Nous pouvons legitimement conclure que le mythe d’Ounamir survit notamment 
en se transformant et en foumissant une matiere mythique feconde pour 
Timaginaire des oeuvres ulterieures. Ces transformations font partie prenante du 
mythe puisque les mythemes qui ont ete privileges par les derivations y sont 
contenus que ce soit de maniere implicite ou explicite. Le mythe se definit tant par 
ses permanences que par ses transformations et toute transformation est un 
processus palimpsestueux. L’histoire d’Ounamir serait, done, un palimpseste qui ne 
cesse d’etre regratte, et reecrit. 

C. De la genericite lectoriale 

L’ indication generique du recit d’Ounamir en tant que mythe n’est pas uniquement 
tributaire des caracteristiques internes du texte, mais elle est egalement une affaire 
de lecture et de reception. Elle depend de Tattitude du lecteur et de sa prise de 
conscience de Tappartenance generique du recit. 

Identifier le recit d’Ounamir comme mythe releve d’une activite intellectuelle du 
lecteur basee sur la correspondance et la comparaison entre le recit d’Ounamir, 
d’une part et les recits qui composent le repertoire du lecteur (Iser, 1985 : 1 63) son 
metatexte (Schaeffer, 1986), d’autre part ; c’est-a-dire la confrontation d’un texte a 
son contexte litteraire. Ce travail de comparaison conduit a la decouverte d’une 
correspondance entre Thistoire d’Ounamir et les recits de la mythologie grecque 
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qui foment le repertoire ou l’encyclopedie 6 du lecteur (Eco, 1985 : 95-106), et 
fonctionnent coinme guidage de la reception . Cone lure que le recit d’Ounamir est 
un mythe est fonde sur le syllogisme suivant : 

« A est B », « B est C », done « A est C » 

- Ounamir = (Edipe, Orphee, Narcisse 

- (Edipe, Orphee, Narcisse = Mythe 

- Done, Ounamir = Mythe 

Ce mode de raisonnement de certains lecteurs informes contribue a E identification 
generique de recit ounamirien. En lisant ce recit, le lecteur se rememore les mythes 
lus et connus anterieurement, et qui foment son repertoire et son encyclopedie. II 
decouvre par sa lecture les elements constitutifs du repertoire avec lequel il est 
familiarise dans le recit d’Ounamir et etablit « l’identite des signes rccus avec ceux 
qui figurent dans son propre repertoire » (Iser, 1985 : 151), ce qui le conduit a 
l’identifier generiquement comme mythe. Le recit rencontre son appartenance 
generique la oil il croise et rencontre son lecteur. Le genre du recit se decouvre 
dans son contexte pragmatique. Nous entendons par pragmatique « le rapport entre 
les signes du texte et celui qui les interprete » (Iser, 1985 : 101) . 

A partir d’un jeu d’ equivalences, 1’ identification generique selon cette perspective 
deduit l’aspect mythique dans le recit d’Ounamir de la reference a d’autres mythes 
et precisement les mythes grecs. L’activite, l’attitude et la sensibilite du lecteur ou 
sa cooperation est fortement sollicitee dans ce processus. 

Ainsi, certains chercheurs ont pcrcu dans la figure d’Ounamir celle de Narcisse 
(Abzigua, 1980 : 218), d’Oedipe (Mounir, 1974 : 54-55 ; Bounfour, 1996 : 126) ou 
encore d’Orphee (Bouanani, 1966 : 7), chacun abordant le recit a partir de la 
perspective generique qui fait partie integrante de sa competence encyclopedique. 
Pour illustrer ce jeu d’ equivalences et de comparaison qui a conduit a affimer 
1’ appartenance mythique du recit d’Ounamir, nous exposons, a titre d’exemple, le 
schema mythique cornmun aux deux recits d’Orphee et d’Ounamir. 


6 Le guidage de la reception est un terme forge par P. Pavis, il represente un mecanisme de 
la concretisation du texte par le lecteur, et un ensemble de connaissance de la norme qui le 
guide dans sa recherche de ce qui est lisible (du deja lu et vu) et illisible (ce qui s’est ecarte 
du deja lu et vu) dans le texte. Ce guidage conceme au moins : le guidage narratif, le 
guidage ideologique et le guidage generique, c’est ce dernier guidage qui nous importe ici : 
il mise sur la connaissance par le lecteur des genres de texte et de discours. Voir P. Pavis 
(1983 : 74 - 84 ). 
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Orphee 

Ounamir 

* Jeune homme 

* Jeune homme 

* aucune Jeune fille ne resiste a son 
charme. 

* aucune Jeune fille ne resiste a sa 
beaute. 

* epouse Eurydice (une nymphe). 

* epouse Tanirt (un(e) ange). 

* Eurydice est mordue au pied par une 
vipere et meurt. 

*Tanirt est decouverte par la mere, elle 
s’en va. 

* La douleur d’Orphee est accablante. 

* La douleur d’Ounamir est intolerable, 
il erre des annees pour la retrouver. 

* 11 decide d’aller la chercher au 
royaume des morts. 

* 11 decide de monter au septieme ciel 
pour la chercher. 

* 11 entreprend le redoutable voyage 
dans le monde souterrain aide en cela 
par sa lyre. 

* 11 entreprend le redoutable voyage vers 
le ciel aide par l’aigle. 

* Orphee recupere Eurydice. 

* Ounamir retrouve Tanirt et vit avec 
elle. 

* Orphee est soumis a la condition de 
ne pas se retoumer pour la voir avant 
d’atteindre la terre. 

* Ounamir est soumis a la condition de 
ne jamais soulever une pierre de la dalle 
d’une piece du palais. 

* Orphee transgresse Tinterdit, et se 
retoume pour voir Eurydice et la perd 
a jamais. 

*Ounamir transgresse Tinterdit, regarde 
sous la pierre, voit sa mere et se jette du 
septieme ciel. 

* Orphee renonce a la compagnie des 
homines, erre seul et meurt depece par 
les bacchantes. 

* Ounamir meurt ballotte et ecartele par 
les vents. 


II ressort de ce tableau que les mythes d’Orphee et d’Ounamir vehiculent 
effectivement des themes mythiques communs tels : 1’ amour impossible, Terrance, 
la perte, Texil, la transgression de Tinterdit. . . 

Ce precede d’etablissement de ressemblances, d’ equivalences et de comparaisons 
peut etre applique au mythe d’Ounamir et d’autres mythes qui partagent le meme 
schema mythique. 11 peut etre egalement elargi et approfondi par des etudes se 
rattachant a la mythologie comparee. 

Toutefois, ce qui nous importe ici c’est que ce jeu d’ equivalences corrobore l’idee 
que la competence encyclopedique ou le repertoire du lecteur, qui s’est familiarise 
avec un ensemble de recits mythiques lus precedemment et constituant son horizon 
d’attente, concourt a T identification generique du recit d’Ounamir. En effet, « le 
texte lui-meme n’est pas cense connaitre, et par consequent declarer, sa qualite 
generique... a la limite, la determination du statut generique d’un texte n’est pas 
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son affaire, mais celle du lecteur, du critique, du public qui peuvent, fort bien 
recuser le statut revendique par voie de paratexte » (Genette, 1982 : 12). 

Le lecteur pcrcoit en filigrane la figure d’Orphee, de Narcisse ou d’CEdipe derriere 
celle d’Ounamir. Ces figures mythiques fonctionnent done coninie des 
palimpsestes de la figure d’Ounamir et contribuent a en determiner la genericite. 

D. Figure mythique et generique 

A l’instar des figures de Narcisse, d’CEdipe et d’Orphee qui ont joue un role 
determinant dans la genericite de leurs recits, le personnage d’Ounamir a marque 
l’histoire du recit par sa dimension mythique. En effet, un genre est reconnaissable 
a de grands types de personnages a tel point qu’on peut parler d’un « personnel 
generique » (Canvat, 1999 : 124). Partant, c’est la figure d’Ounamir qui definit le 
genre du recit dont il est le heros, d’une certaine facon, le genre appelle le 
personnage comme le personnage renvoie au genre. Dans ce cas, qualifier le recit 
d’Ounamir de mythe, c’est se referer a sa figure mythique qui est le produit de ses 
productions et receptions. Le personnage d’Ounamir transcende ses variantes pour 
se construire comme figure mythique au fil des temps. L’ identification generique 
du recit d’Ounamir est, des lors, tributaire de 1’ identification de son personnage 
comme heros mythique. Dans ce sens, le mythe est pris pour une categorie du 
personnage et le mythe d’Ounamir ne sera pas pense comme une histoire ou 
comme un ensemble d’evenements mais comme un etre a qui Ton a attribue une 
signification mythique. Cette idee est corroboree par la definition donnee au mythe 
par Losev : « Le mythe est un etre personnel [...], l’image de l’etre personnel, la 
forme personnelle, le visage de la personne » (Dennes, 2002 : 208) ou encore « le 
mythe est l’expression en parole de l’histoire miraculeuse de la personne » (ibid. 
210). La figure d’Ounamir se manifeste dans le recit sans y etre totalement reduite, 
elle le transcende pour apparaitre dans tout un imaginaire constitue a travers ses 
productions et receptions, et sert comme symbole dans des poemes, des proverbes, 
etc. Elle jalonne, ainsi, tout un champ symbolique par de multiples representations 
et images : la fatalite, la malediction, le sacrifice, l’amour impossible, la perte, 
Terrance, la difficile liberte, le mal d’aimer et de communiquer, etc. Le mythe 
n’est-il pas plus vrai, du moment qu’il peut rendre a Thistoire un son plus profond 
et plus riche en revelant une destinee tragique ? 

Toutefois, il faut souligner que chacune de ces figures est generee par un contexte 
particulier d’actualisation et de reception. L’Ounamir de Khair-Eddine par exemple 
n’est pas celui d’Azaykou. Ounamir n’est plus uniquement le heros du recit 
mythique traditionnel, sa figure est reinvestie et recontextualisee dans la litterature 
sans qu’il perde pour autant sa structure dramatique fondamentale. Le recit de 
tradition orale offre le cadre incontoumable pour la genese du mythe d’Ounamir. 
Nonobstant, le personnage mythique s’ est revele apte a delivrer encore des 
enseignements en changeant d ’utilisation, il ne fonctionnera plus jamais de la 
meme facon dont il a pu etre operant alors qu’il n’etait que heros du recit oral. 

Nous assistons alors au passage du mythe au mythe litteraire dans la mesure oil il 
se trouve defini par son inscription dans une oeuvre litteraire qui le dote de 
significations nouvelles. Cette inscription lui pennet de se reconstituer, de se 
transformer et de se perpetuer par des prolongements autres a partir de 
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questionnements reactualises. La figure d’Ounamir qui se degage de ces 
reinvestissements est centree sur sa condition humaine tragique, et la realite 
contradictoire et paradoxale de son existence qui est une expression de la realite 
humaine en general. 11 devient une figure symbolique de la condition humaine. Des 
lors, la figure mythique d’Ounamir jaillira de l’ensemble de ses versions, de ses 
transformations et reinvestissements en litterature. 

En outre, la figure d’Ounamir n’est pas uniquement la resultante de ses 
reinvestissements en litterature mais egalement de ses interpretations et de ses 
relectures dans le cadre des sciences humaines. Ainsi, l’approche psychanalytique 
du mythe d’Ounamir a fait ressortir l’impact negatif de la presence pesante de la 
mere dans la vie du heros, ce qui traduit le desequilibre fondamental de la structure 
psychique de 1’ enfant maghrebin et explique la fragilisation de son identite virile 
(Alahyane, 1990 : 49). Ounamir devient la figure d’une victime de l’amour 
matemel envahissant et destructif qui l’a prive d’une vie normale, de faeces a 
l’autonomie representee par le choix de sa partenaire, et partant d’une vie 
independante. Ounamir se trouve fragilise et devirilise par cette seduction 
matemelle qu’il a combattue vainement toute sa vie puisqu’il mourra en reponse a 
l’appel de la mere. Cette figure d’Ounamir se trouve etre la configuration 
imaginaire de l’homme maghrebin dans sa relation a la mere et a l’epouse. En 
somme, Ounamir est un oedipe maghrebin qui vit 1’ impossibility! psychologique a 
accomplir le meurtre de la mere (Dachmi, 1995). 

Ce qui appert deja de ce passage a la lecture psychanalytique est que la figure 
d’Ounamir se meut en un outil d’analyse du sujet maghrebin, elle se greffe comme 
souci therapeutique sur la narration mythologique et alimente les debats sur la 
problematique psychanalytique de ce sujet. Des lors, l’Ounamir de la psychanalyse 
est devenu une figure familiere pour les lecteurs de son recit. II s’ est transforme par 
le biais de la psychanalyse en une reference commode et commune des reflexions 
les plus diverses. 

Une autre figure d’Ounamir a ete developpee par une autre lecture qui analyse la 
conscience identitaire amazighe. Le mythe cesse d’appartenir en propre a la 
creation litteraire pour feconder d’autres discours. II est erige en symbole d’une 
conscience identitaire traditionnelle qui s’empetre dans une tentative de 
reconciliation de sa propre culture avec les cultures venues d’ailleurs. Son 
experience represente la crise de cette conscience qui a echoue a affronter les 
contraintes et les defis qui s’imposent a elle. El. Ouazzi explique par le truchement 
du mythe sa these sur la conscience traditionnelle de l’identite amazighe. Le 
personnage d’Ounamir devient la figure de l’echec de cette conscience a concilier 
la culture endogene (la mere) avec une culture exogene (Tanirt). Un nouveau sens 
est insuffle au mythe d’Ounamir, il est utilise pour eclaircir les mecanismes d’un 
type de conscience identitaire (Ouazzi, 2000). 

II appert que ce mythe est ouvert a une autre vie et a une reactualisation 
permanente de ses problematiques a travers des discours oil s’epanouissent les 
symboles du mythe dans une nouvelle vision et une vision autre. Au dela des 
definitions qui se rattachent au seul texte, le mythe d’Ounamir a ete employe pour 
presenter des lectures du parcours de la conscience identitaire amazighe, lui 
conferant des significations nouvelles et innovantes, le mythe illustre, ici, autre 
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chose que lui-meme, il se prete a des usages qui lui sont extrinseques, « l’usage 
l’emporte sur la forme » (Perrin et Pouillon, 1988 : 10) 

Ounamir devient la figure mythique d’une conscience identitaire amazighe, il n’est 
plus uniquement un objet d’ interpretation, mais un outil d’ interpretation. 

E. Archetype 

Par ailleurs, la figure d’ Ounamir demeure celle qui avait le plus marque la poesie 
amoureuse amazighe. Les poetes amazighs traditionnels en tirent des archetypes de 
la poesie amoureuse. Nous pouvons voir se profiler derriere les images et les 
scenes d’ amour dans la poesie amoureuse amazighe les images, les representations 
et l’archetype de la passion amoureuse d’Ounamir. Nous avons constate, par un 
travail de decodage, que les images, les metaphores employees dans la poesie 
amoureuse traditionnelle amazighe proviennent du recit d’Ounamir sans y faire une 
reference explicite. La poesie amazighe a transforme le mythe d’Ounamir en un 
langage symbolique riche d’ echos mythiques qui se laissent entendre derriere cette 
poesie. En plus d’etre un mythe litteraire, le mythe d’Ounamir foumit une image 
poetique. 11 s’exprime a travers l’experience des poetes. La figure d’Ounamir surgit 
par ses symboles et signes. 11 faut souligner que tout mythe reellement inspirateur 
acclimate pour les generations presentes et futures une foule d’ images, de themes, 
d’idees et de sentiments que les poetes reutilisent chacun dans sa propre 
perspective. Ainsi, le mythe d’Ounamir devient un principe dynamisant de 
l’imaginaire de la poesie amoureuse amazighe, il le structure et lui foumit un 
substrat d’images, d’expressions et de representations de l’amour qui relevent d’un 
champ symbolique specifique. Le mythe sera un reservoir de sens et d’images 
essentielles pour l’expression litteraire de l’amour. 

La situation amoureuse et ses peripeties laissent entrevoir, au creux meme du 
poeme, des allusions mythologiques. L’intertexte mythologique ounamirien 
demeure fortement convoque bien que parfois Ounamir ne soit pas nomine et qu’il 
ne figure pas comme citation. La reference mythologique reste allusive, 
incomprehensible a qui ne connait pas le recit d’Ounamir et le champ symbolique 
culturel amazigh. C’est un travail palimpsestueux qu’il faut accomplir en grattant 
les palimpsestes pour atteindre le mythe fondateur des images poetiques. 

Le mythe d’Ounamir dramatise le chant lyrique, concretise les motifs topiques de 
1’ amour et du desespoir. Le recit mythique, si voile soit-il, introduit une tonalite 
tragique, une sorte de violence qui constitue chez le poete un argument, ou une 
strategic pour emouvoir. Le poeme renvoie a un modele anterieur et preconstruit 
qui condense l’esprit le plus profond d’un discours amoureux. La figure d’Ounamir 
a fini dans la poesie amazighe par etre erigee en archetype, en une figure premiere 
qui ne cesse de donner naissance a des images poetiques d’un amour impossible et 
malheureux. Notons que l’archetype est pris ici dans le sens de « premier 
exemplaire... prototype, modele etemel... ideal... type supreme... » (Boyer, 1988 : 
153-157). Definir le mythe comme archetype nous rapproche de la definition qu’en 
foumit Durand (1984 : 64) 

L’effet dramatique du mythe d’Ounamir provient de ce que chaque amoureux 
reconnait dans 1’ image de sa bien-aimee celle de Tanirt et son propre drame dans le 
drame d’Ounamir qui represente le drame de tous les amoureux. Le poete 
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interiorise 1’ experience du heros qui constitue un repertoire et une reference lui 
servant a exprimer sa propre experience amoureuse. 

Ainsi, nous ne pouvons pas comprendre certaines images etranges employees par 
des poetes amazighs et consacrees a la thematique de 1’ amour, sans avoir recours 
aux archetypes qui les fondent. C’est dire 1’ importance de replacer la poesie dans 
son champ culturel. Le poete/chanteur amazigh Ahmed Amentague a tente de 
decrire, dans son poeme Boussalem, l’etat de l’amoureux en utilisant 
1’ image suivante : 

« Monter au ciel et choir sur terre 
Tel est l’etat de l’amoureux » 7 8 

Cette image dissimule et devoile a la fois une autre experience, 1’ experience 
ounamirienne de la chute dramatique consecutive a son ascension au ciel a la quete 
de sa bien-aimee. L’amour est assimile alors a l’impossible, a l’inacheve, au 
denouement malheureux et a la satisfaction avortee. II n’aboutit qu’a la mort. S’il a 
un debut ascensionnel et heureux, sa fin s’avere mortelle. La chute d’Ounamir est 
d’autant plus dramatique qu’elle advienne apres qu’il ait reussi a retrouver l’elue de 
son cceur. L’experience d’Ounamir est une trace qui se profile derriere l’image 
employee par le poete pour representer le caractere dramatique et fatal de 
l’experience amoureuse. C’est une image qui provient du fond du mythe et renvoie 
a tout un savoir culturel pour etre decodee. 

En outre, nous trouvons une autre image qui hante la poesie amoureuse et parait 
encore plus surprenante, elle est une image bien connue de cette poesie qui 
represente 1’ illustration extreme du don de soi et du sacrifice pour l’amoureux. 
Cette image est en fait un echo de T experience ounamirienne. II s’agit de couper et 
d’offrir des parties et des organes du corps (les mains, les pieds et le cceur) a la 
bien-aimee pour meriter son amour. Ainsi, Le poete M. Albansir dans son poeme : 
Ad amnkh s r’bi « croire en Dieu » s’adresse a sa bien-aimee : 

« Prends un couteau 

Arrache mon cceur et mon foie 

Je t’en ferai des brochettes, regale-toi mon amour 

O Mon amour, pour qui j’ai ete chatie (litt subi des coups de baton) 

Et je me suis dispute pour toi avec les miens et mes amis 

8 

Depuis que tu rn’as quitte, je n’ai cesse d’errer dans tous les terroirs » 

L’auditeur amazigh traditionnel interpretera ces vers cornnie une declaration 
d’ amour, il est complice du poete et coopere a la mise en image d’un sentiment 
amoureux. Cette image ne risque done pas de susciter sa repulsion car elle fait 
partie d’un repertoire d’images communes a la poesie amazighe et sans doute aussi 


7 C’est nous qui traduisons. 

8 C’est nous qui traduisons 
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d’une organisation de conceptions, qui s’integre dans la culture amazighe. Proposer 
a sa bien-aimee de couper des organes de son corps et de les lui servir comrne 
grillade n’est pas prise comrne contenu mais comrne mode de significations, cette 
image symbolise l’amour extreme, l’endurance, le sacrifice, et la soumission totale 
a la volonte de l’etre aime. II s’agit bien d’une image archai'que renvoyant aux rites 
de 1’offrande. Cette image trouve ses racines dans le mythe d’Ounamir qui foumit 
1’ archetype pour concretiser le sentiment amoureux, et reproduit la scene premiere 
oil le heros mythique avait decoupe des morceaux de sa chair pour nourrir l’aigle 
qui le ferait parvenir jusqu’a sa bien-aimee. Subsequemment, tous les amoureux 
dans la poesie traditionnelle s’identifient a Ounamir en annoncant leur 
predisposition a sacrifier des parties de leur corps pour etre dignes de leurs amours. 
II s’agit d’entreprendre la destruction du je pour ouvrir un passage recevable pour 
1’ autre. Etre chatie (referant aux coups de baton donnes par le taleb a Ounamir), 
abandonner les siens et errer a la quete de sa bien-aimee sont des renvois implicites 
a T experience ounarnirienne. 

Les Rways amazighs traditionnels s’identifient a Ounamir a travers leur errance 
dans les terroirs et leur dechirement entre la nostalgie du pays, de la mere et de la 
famille et leur quete de l’inspiration poetique et de l’affiimation de leurs talents de 
poetes. Les departs incessants de ces poetes trouvent leurs archetypes et schemes 
dans l’ascension et la descente presentes dans le mythe d’Ounamir. Le mythe tend 
a condenser l’experience de T evasion, de Terrance, de « Timpossible retour aux 
sources » et de T expression de la nostalgie ressentie particulierement envers la 
mere : 


« 6 mon pere, 6 ma mere benissez-moi, 

Ne me laissez pas plus errer par le monde ! 

Le decret de Dieu si je meurs je le subirai 
Qu’il m’ait choisi enfer et paradis. 

Helas ! Je suis perdu je n’ai personne 

Pour me prendre par la main 

Pour me montrer le chemin de notre maison » 

Ces vers d’un poete amazigh cite par Galand-Pemet montrent combien le theme de 
Terrance ounarnirienne sous-tend la poesie amoureuse. Si le poete « essaie de 
revenir a la maison, au pays, il n’y retrouvera peut-etre plus son patrimoine, 
subsistance et memoire, ancrage de son identite ; il arrive au pire que cette identite 
ne soit perdue dans les egarements du monde : "son pere meme ne l’a pas reconnu". 
Si les parents ne lui accordent pas leur pardon, s’il ne retoume ni a sa terre, ni a 
Dieu, il ne lui restera que la mort sans espoir du pecheur, dont Tangoisse 
accompagne son errance » (Galand-Pemet, 1984 :293). Ce fait n’est pas sans nous 
rappeler le retour impossible d’Ounamir vers sa mere et sa terre. 

Par ailleurs, cette errance evoquee dans la poesie amoureuse est associee a l’image 
de la femme, dans la mesure oil le poete se sent ecartele entre deux femmes, la 
mere (la famille, le village, la terre, la serenite et la confiance) et la bien-aimee (la 
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poesie, le chant, la passion, l’incertitude, l’evasion), c’est la l’archetype ounamirien 
par excellence. Le dechirement entre ces deux femmes est la representation de cette 
errance, c’est pour cela que le poete appelle altemativement la mere et la femme 
aimee dans son poeme : 

« O mere, 6 mere accorde-moi ta benediction 
Qu’elle me soutienne dans mon errance 

9 

Peu importe la seduction des femmes » ( Anmtague, Boussalem) 

Les deux seductions (celles de la mere et de la bien aimee) presentent une 
similarity frappante et seront source de fatalite et de manque etemel pour le poete. 

Les poetes condamnes a une perpetuelle errance se reconnaissent dans les 
peripeties de l’experience ounamirienne. Etre poete equivaut a etre un etemel 
errant, d’ou les appellations d ’ Imzouaguen (les errants) qu’on leur donne, et le nom 
d’Amarg qui signifie simultanement poesie, nostalgie, chagrin et regret. 

Le poeme du celebre poete-chanteur traditionnel amazigh connu par ses chants 
lyriques, A. Bizmawn : Bismillah, illustre la pregnance du modele ounamirien dans 
la poesie amoureuse amazighe : 

« Que celui qui veut se teindre de henne soit le bienvenu 

Mais qu’il en prenne soin pour ne pas l’alterer 

L’ exile loin de ses enfants hors de sa maison 

Meme dans des chateaux s’il est loin de ses freres 

Sa mort vaut mieux que sa vie 

Paix sur vous 6 colonie d’anges 

Si j’ose endosser mes armes de chasse 

Aurais-je trouve la colombe que j’ai perdue 

J’ai parcouru monts et plaines 

Je me suis recueilli aupres de tous les saints 

Son manque me tue et m’affaiblit 

Je me suis retire dans un desert oil il n’y a point de cynique 
J’ai pleure jusqu’a faire pleurer les rochers 
Meme les oiseaux pleurent dans les sept dels 
La-bas j’ai rencontre un poete amoureux et inspire 
11 m’a dit qui te fait pleurer ? As- tu perdu un proche ? 

As-tu perdu ta terre volee par des criminels ? 


9 C’est nous qui traduisons. 
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Je lui ai repondu en disant : 

C’est 1’ amour qui a brule mon cceur et mon foie 
Une colombe qui ne me donne plus de ses nouvelles 
Je ne sais plus si elle est en vie ou morte 
Si tu peux m’aider je coupe mon cceur en offrande pour toi 
Je couperai ma main et mon pied et te les offre 
[...] 

Ton sourire sublime m’a hisse 
Jusqu’au sommet du mont et m’a reduit en eau 
Dites-moi 6 freres pourquoi ai-je quitte mon pays 
Je n’ai tue ni depouille personne 
[•■■] 

J’ai laisse mes proches et compagnons 
Laisse mes freres et erre avec ma guitare 
O mere 6 mere tu m’as perdu 

Comme une barque au milieu des vagues et les tenebres 
O mere 6 mere oil suis-je ? 

Je suis au milieu d’un grand desert 
Sans eau ni verdure » 10 

Nous pouvons reperer facilement les traces de T experience amoureuse d’Ounamir 
dans ce poeme. En effet, les details de la relation amoureuse presentent une 
frappante similarity avec celle du mythe ounamirien au point que ce mythe 
palimpseste transparait derriere le poeme. Ainsi, Thistoire du poete debute par la 
scene du henne, symbole de beaute et de finesse dont il faut prendre soin et mettre 
suivant un rituel qui soit a la hauteur de son caractere precieux. Le henne a ete 
invoque pour revetir le poeme d’un aspect esthetique, il a un pouvoir certain de 
seduction. La scene du henne incite le poete a partir a la quete de la beaute et de la 
passion, et a appeler l’etre aime a partager la beaute du moment. Helas, le poete est 
amene a querir sa bien-aimee parmi les anges et les colombes. Cette quete est a 
l’origine de son errance. La recherche de la femme ange ou colombe est un topos 
du discours amoureux amazigh qui inscrit la quete de cette figure feminine au 
centre de T experience amoureuse et lui accorde une place symbolique de tout 
premier plan. Dans la metaphore d’usage de la poesie amoureuse traditionnelle, 
anges/colombes/faucons/antilopes renvoient aux semes d’inaccessibilite et de 
distance : 


10 Ce poeme est transcrit par O. Amrir (1975 : 139). C’est nous qui traduisons ces 
fragments du poeme compose de 90 vers. 
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« Le poete [amazigh] semble etre en effet, en perpetuelle quete de l’amour, un 
amour qui n’est autre que la femme. Femme aimee, femme desiree, femme 
toujours lointaine et a jamais inaccessible, telle est la poesie de la langue 
tachelhit ou il n’est presque jamais question de l’amour satisfait » (Alahyane, 
1991 : 60). 

Comparer la femme aimee a l’ange, la colombe ou tout autre oiseau, a ete infere a 
la beaute de ces comparants, mais 1’ experience amoureuse ounamirienne qui sert de 
toile de fond a la poesie traditionnelle nous a appris l’existence d’un autre element 
essentiel dans cette comparaison, a savoir 1’ inaccessibility de l’etre aime. La preuve 
en est la presence d’images evoquant un parcours vertical et ascensionnel et partant 
a la limite de 1’ impossible que devrait accomplir l’amoureux a la recherche de sa 
bien-aimee d’une part ; et le desir de possession qui s’en trouve alors inhibe et 
frustre, d’ autre part. Ce constat doit ineluctablement nous conduire a nous 
interroger sur la validite de l’idee qui explique le choix des figures de l’ange, de la 
colombe et du cerf pour designer la bien-aimee, par la beaute et les « qualites 
intellectuelles et morales » . Nous privilegions plutot le principe de 1’ inaccessible 
qui nous parait plus a meme de justifier cette comparaison. 

Ces images poetiques appartiennent a un repertoire collectif, et a « des 
connaissances encyclopediques » [de la culture], et repondent a des conventions 
poetiques. Le poete n’a pas invente ni encore moins cree ces metaphores d’amour, 
car elles lui preexistaient dans l’iniaginaire poetique de sa communaute sur 1’ amour, 
qui s’est enrichi justement des images provenant de l’experience ounamirienne. 

La scene de la rencontre d’Ounamir avec l’aigle qui a consenti a l’aider, et auquel 
le heros va offrir des parties de sa chair, est invoquee implicitement a travers une 
sequence durant laquelle notre poete amoureux rencontre un autre poete dont il 
sollicitera l’aide en echange de sa main, son pied et son cceur. Il s’agit ici de 
reprendre l’offrande ounamirienne qui est une metaphore fondatrice de la poesie 
amoureuse. Dans 1’ image suivante, est present avec force 1’ archetype de 
1’ ascension et de la chute. Le sourire de la bien-aimee du poete l’a hisse vers les 
cimes pour mieux le faire choir et n’en laisser que des gouttes d’eau, tel Ounamir 
metamorphose en eau et sel ou encore en une goutte de sang suite a sa chute. 
Amentague n’a-t-il pas compare la relation amoureuse a une ascension au ciel 
suivie d’une descente fracassante ? La scene matemelle, elle aussi, sera invoquee 
comme elle le fut par le visage de la mere dans le mythe d’Ounamir. Le retour vers 
la mere se fait par le truchement d’une complainte que lui adresse le poete 
Bizmawn : 

« O mere 6 mere tu m’as perdu 

Comme un esquif au milieu des vagues et les tenebres 

O mere 6 mere ou suis-je ? 

Je suis au milieu d’un grand desert 
Sans eau ni verdure » 

Cette image est une resonance du dernier cri lance par Ounamir avant d’etre 
dechiquete par les vents, entre ciel et terre : 

- «J’ai faim, j’ai froid, qui saura raconter mes tourments a ma 
mere ? » (CHOFFAT, 1978 :123) 
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Elle illustre le retour nostalgique vers la mere et la maison de la mere : Tig mi 
(litteralement la maison de ma mere, c’est-a-dire chez nous) symbole de serenite et 
de confiance, et la recherche de la benediction, de la redemption et de la remission. 
Ce retour a la maison nous rappelle les vers du poete cite par P. Galand- Pemet : 

« Helas ! je suis perdu je n’ai personne 
Pour me prendre par la main 
Pour me montrer le chemin de notre maison » 

(P. Galand-Pemet, 1984 : 293) 

Ce retour convoite a la maison ne sera plus possible sans resignation au dramatique 
et sans mort fatale. Le heros retoumera mort a la maison, il verra le visage de la 
mort au lieu de celui de la mere. Ce retour est accompli sous le signe de 
T inaccessibility irrefragable. Nous sommes done au centre de l’experience 
ounamirienne avec tous ses details. Seule a ete omise la scene du taleb (maitre 
d’ecole coranique). Mais, Bizmawn se rattrapera en lui reservant des vers tres 
signifiants dans son poeme : A yatbir awa (6 colombe) : 

« O Taleb qui ecrit des talismans 
Faites m’en un pour le retour du faucon 
Pour qu’il me revienne 
Du septieme ciel, il plane au-dessus de moi 
Ecris ton talisman pour qu’il redescende » 1 

lei encore, la bien-aimee se trouve au septieme ciel, elle est assimilee a un faucon, 
au lieu que le poete amoureux la poursuive jusqu’aux cieux, il reclame l’aide du 
taleb pour qu’il la fasse redescendre. La peur de la perte et de Terrance l’a incite a 
recourir a des precedes magiques (les talismans). Le taleb dont les stratagemes ont 
aide Ounamir a rattraper son ange puis qui l’a abandonne a son destin, devra 
ramener la bien-aimee du poete du ciel. 

Toutes ces images metaphoriques de T amour ounamirien qui emaillent la poesie 
amoureuse traditionnelle lui servent en fait d’archetypes. 

Nous avons tente de reperer les aspects mythiques que revet le recit d’ Ounamir en 
partant de ses versions et variantes, en passant par le point de vue de sa reception 
ou de sa genericite lectoriale, et fmalement en elargissant le champ generique du 
mythe a T analyse de la figure mythique ounamirienne qui est une partie prenante 
du repertoire et de l’imaginaire amazighe, et en decouvrant T archetype ounamirien 
qui fonde la poesie amoureuse traditionnelle amazighe. C’est a travers cette 
relation dialectique entre le recit et ses lectures, entre le texte et son contexte que se 
revele le mythique dans le recit d’Ounamir. L’ identification generique doit prendre 
en consideration les deux poles de la genericite du recit : sa genericite auctoriale et 
sa genericite lectoriale. 

Notre approche a consiste a mettre en evidence le dynamisme d’un mythe en plein 
exercice, a travers les usages dont il a ete l’objet. Nous avons demontre par notre 
analyse que la force et le dynamisme d’un mythe se mesurent a sa « reception » et 
aux « variations » de cette reception. L’ identification generique d’un mythe 


11 C’est nous qui traduisons. 
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depasse done sa dimension textuelle vers la prise en compte de sa dimension 
contextuelle, autrement dit elle depasse Tenoned du mythe vers son enonciation. 

Des lors, il n’est plus plausible de considerer que le mythe d’Ounamir est un recit 
fondateur uniquement de par les commencements qu’il annonce, ou les archetypes 
qu’il comprend mais egalement de par les sens qu’il a fondes et les oeuvres 
litteraires et artistiques qu’il a generees : roman, poesie, theatre... qui lui octroient 
par un processus retroactif son statut de recit fondateur en concourant a son 
parcours de production de nouvelles significations. Le mythe d’Ounamir ne sera 
plus jamais lu comme il l’etait avant les reecritures et les lectures dont il a fait objet. 
Ainsi, le mythe irrigue un imaginaire et s’irrigue de cet imaginaire. 

La permanence du mythe n’est pas assuree uniquement par le maintien strict d’un 
recit authentique conserve comme tel mais elle passe egalement par les 
transformations et les metamorphoses qui lui garantissent une nouvelle vie. 

Le mythe d’Ounamir n’appartient pas uniquement au passe, mais au present et au 
futur tout autant. 11 ne peut etre considere comme constituant un territoire 
autonome et hermetiquement clos. Il est toujours vivant et continue a 
s’accommoder au temps, aux diverses receptions et a inspirer des oeuvres aux 
conceptions variees et nouvelles. Il renferme des potentialites symboliques et se 
meut en une source de variantes ou de prolongements narratifs. Il est done loisible 
et tentant d’en suivre la genese a travers Thistoire de ses productions et receptions 
qui approfondiraient encore plus ses aspects mythiques que ce soit par une 
« utilisation » en tant que fomentation et eveil de Timagination soit par une 
« interpretation » qui met a jour ses significations virtuelles. L’etude du texte et du 
contexte permettra de rendre compte de la structure mythique de tout un imaginaire 
fonde sur le mythe d’Ounamir. 
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